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“Le ‘simulacre’ contemporain, c’est en somme la localisation dernière
du croire dans le voir, c’est le vu  identifié à ce qui doit être cru,
__une fois abandonné l’hypothèse qui voulait que les eaux d’un océan
invisible (le Réel) viennent hanter les rivages du visible et en faire
les effets, les signes décryptables ou les reflets trompeurs de sa
présence”[1]
 
(Michel de Certeau, L’invention du quotidien I, “Manières de croire...




La investigación antropológica se preocupa, especialmente hoy en día, del problema del
otro. No se trata de recomponer un quehacer anteriormente concentrado en “terrenos
exóticos” para abordar universos más cercanos y familiares, sino que las sociedades
contemporáneas mismas, con sus transformaciones aceleradas, especialmente
concentradas en la figura del exeso (exceso de tiempos, espacios, y referencias
individuales), reclaman una mirada antropológica: es decir, una reflexión renovada y
metódica sobre la cuestión de la alteridad. Y esa reflexión, en la tradición francesa, se
configura particularmente como una “antropología de la antropología de los demás”; su
lugar se presenta como “principio de construcción de sentido para quienes lo habitan, y
principio de inteligibilidad para quienes lo observan”. Su “campo de acción” en los
mundos contemporáneos, participa de las características comúnes a los espacios que
ella desea abordar: en tanto “proyecto científico” busca ser un trabajo identitario,
relacional e histórico[2].
Así, a la hipótesis “etnológica” que pretendía presentar una noción totalizante (holista)
de cultura (en sentido plural de ese término), es decir, de “sistema de representación”
(o de mentalidad) de un grupo humano determinado (o de una sociedad) a partir de
una operación etnográfica no-reflexiva en sentido estricto: o sea, a la selección de
rasgos característicos (objetos, costumbres, hábitos, creencias, etc.) que suelen ser
marcas de identificación de una población (etnia) procedentes de un principio de
similitud (criterio de semejanza) y de alteridad (marco de diferencia), y al ordenamiento
de esos trazos por medio de un trabajo de clasificación hermenéutico que buscaba
demostrar la “unidad escondida” (el “sentido inconsciente”) o la “totalidad homogénea”
__en última instancia el “programa determinante” (inmanente) de los comportamientos
observados y los enunciados registrados en un terreno específico que producía la ficción
del “indígena” como personaje caracterizado por la inmediatez de su adherencia a una
tradición de la cual casi todos sus actos eran tomados como “paradigmas de
identidad”... a esa hipótesis, se ha opuesto una concepción pragmática, descriptiva y
autocrítica del conocimiento antropológico que, en lugar de imputar a los actores de
‘representaciones colectivas’ un sentido a lo que ellos hacen, trata de adquirir en el
ejercicio mismo del trabajo de campo, los medios para describir (y si es necesario, para
prescribir) su acción propiamente cultural. En suma, se ha impulsado la aspiración a
desarrollar una “etnología en marcha” capaz de adquirir con base en la distancia crítica,
la familiaridad indispensable __mutatis mutandis__ para comprender una práctica social
ante la cual el investigador suele ser normalmente un extranjero[3].
En esa misma perspectiva, la sociología francesa también ha cuestionado en la última
década los “principios epistemológicos” de las ciencias sociales contemporáneas,
promoviendo la construcción de una CIENCIA SOCIAL REFLEXIVA “sobre la base de una
ontología no-cartesiana que se niega a separar o a oponer objeto y sujeto, (...)
esforzándose en trascender la reducción mutilante de la sociología a una física
objetivista de las estructuras materiales de un lado, o a una fenomenología
constructivista de las formas cognoscitivas de otro lado; a través de un estructuralismo
genético [historicista] capaz de englobar ambas tendencias proponiendo un método
fundado en una manera específica de plantear problemas [científicos], y en un conjunto
parcimonioso de herramientas y procedimientos conceptuales suficientemente apto para
construir [consistentes] objetos de estudio, a fin de transferir los conocimientos
adquiridos desde un dominio particular de investigación hacia otro”[4].
Ahora bien, en Colombia recientemente empiezan a adoptarse algunas de estas
tendencias teórico-metodológicas[5] (tras el desafío de pasar por ejemplo de una
antropología “fundamentalmente indigenista” a una antropología “post-colonial” mirando
las “sociedades diferentes” en el contexto de la sociedad-Estado[6], o de una sociología
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“ideologizada” a una sociología “política-aplicada” __“participante activa en estudios
interdisciplinarios”[7])... mas es necesario establecer las “filiaciones académicas” que
han permitido tales “adopciones”, pues ha sido tradicional en las ciencias sociales
colombianas adaptar con poco rigor (por no decir copiar mal) teorías y metodologías
usadas en otros países, lo cual generalmente tergiversa no sólo el contexto sino el
sentido epistemológico de una nueva reflexión científica al ser inconsistentemente
reproducida en un campo particular de las ciencias sociales[8]. Consecuentemente,
pensar una “antropología de la contemporaneidad” en Colombia, implica ante todo,
realizar una HISTORIA SOCIAL de estas “nuevas ideas”, para investigar y comparar por
medio de un análisis crítico las principales reflexiones que se han producido, por
ejemplo en Europa (específicamente en Francia) y en América latina (concretamente en
Colombia), en el área de la antropología y la sociología contemporáneas, tendientes a
abordar de manera rigurosa procesos de “recomposiciones sociales del creer” que
recientemente se han multiplicado a escalas globales y locales.
II
En las dos últimas décadas, el surgimiento de “nuevos movimientos sociales”
__especialmente religiosos y/o políticos__ a escala planetaria, estudiados como grupos
“neo-comunitarios” que plantean reivindicaciones tendientes a generar “recomposiciones
identitarias”[9] (introduciendo una suerte de “laicidad” que cuestiona las maneras
tradicionales del ejercicio del poder “a través de la irrupción relativamente autónoma del
sujeto social, la racionalización de la normatividad institucional y la instrumentalización
de nuevas lógicas de participación”[10]), ha generado una cierta ampliación en los
estudios socio-culturales de las “creencias” __a partir de sus contenidos ideológicos__
en términos generales[11], y en particular para América latina, ha exigido la
construcción de modelos teóricos capaces de abordar tales dinámicas desde una
perspectiva política de lo religioso y viceversa[12]. En ese sentido, “lo político de lo
religioso y lo religioso de lo político”, en tanto “actualización de creencias en contextos
multiculturales y contemporáneos”, aparece como un campo de intersección privilegiado
para observar las recomposiciones sociales __recomposiciones que amplían las
“distancias normativas centrales” mostrando la necesidad de pensar un nuevo debate
sobre las “utopías sociales”, paralelamente a una comprension estructural de sus
normas lógicas[13]. Así, la configuración referencial y el análisis discursivo de
“itinerarios de conversión” y “trayectorias de identidades” __que son indicadores de un
nuevo ordenamiento de las memorias[14]__, empieza a mostrar un cambio acelerado en
los contenidos y referentes que tradicionalmente administran las representaciones, las
creencias y las relaciones sociales. “El espacio del creer abarca los talleres donde un
trabajo de re-configuración ahora mismo se efectúa (...), la memoria allí se re-
compone, la continuidad se re-establece, el sentido se re-busca, y los signos
reveladores de afinidades nacientes al lado de un mundo en transformación se
multiplican”[15].
En efecto, se trata de pensar un sector central en la comprensión de transformaciones
sociales determinantes en el corto y el mediano plazo, pues si bien es cierto que las
“relaciones de producción” explican generalmente las lógicas sociales de “amplio
alcance” y que tales relaciones estructuran las formas de dominación de las cuales es
más difícil librarse[16], no es menos cierto que dimensiones como “lo religioso y lo
político” (incluído lo étnico), desempeñen funciones centrales en procesos sociales sobre
el mediano y corto plazo. De tal suerte, el presente artículo es en realidad una
propuesta para desarrollar un “programa de investigación” cuyo propósito fundamental
sería reflexionar sobre la ética del creer en el mundo contemporáneo (a través de las
trayectorias que nos ofrecen los “nuevos movimientos religiosos y/o políticos a escala
global”)[17], a fin de prolongar esta perspectiva en Colombia, a partir de una
correspondencia lógica con las tendencias epistemológicas aplicadas en nuestro país
para analizar tales dinámicas (que será necesario estudiar en términos de una “historia
social de las ideas”[18]), a través de dos movimientos complementarios: en primer
lugar, desarrollando “etnografías descriptivas” __poéticas__ (capaces de producir por
medio de una primera objetivación de la subjetividad estratégico-táctica de los agentes
sociales __actores e instituciones__ comprometidos en un contexto determinado,
“relatos” que transgredan el lenguaje “iniciático” de la ciencia) y, en segundo lugar,
implementando “etnologías prescriptivas” __políticas__ (capaces de realizar una segunda
objetivación por medio de un proceso de “contextualización socio-histórica” del primer
movimiento “poético” en un universo estructural-dinámico y disposicional-relacional,
hasta escribir textos reflexivos dispuestos a ser considerados democráticamente como
“contribuciones académicas” ante las “nuevas búsquedas de sentido” presentes en
diversos espacios sociales)[19]; __dos etapas indispensables que deberán cuestionarse
permanentemente, y reconocerse como un “horizonte de exploración científica” con
vocación de ser un intento de explicitación de la ética de los nuevos “juegos del creer”
en el mundo contemporáneo, con el propósito de “universalizar las condiciones de
reflexión para acceder a lo universal” en nuestro medio.
 
III
Abordar cientificamente la “ética del creer en el mundo contemporáneo”, es un proyecto
fundamentalmente teórico, que se inscribe en el campo de la epistemología de las
ciencias sociales en Colombia, concretamente de la antropología y la sociología
contemporáneas, ante una coyuntura particular: la necesidad de construir los
fundamentos historicisados de NUEVOS METODOS para abordar de manera rigurosa la
“actualización de las creencias sociales” (especialmente religiosas y/o políticas) en
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nuestro país[20]. De tal manera, un programa de investigación en este campo, deberá
contribuir a abonar el terreno de la reflexión para remediar __en un espacio singular__
algunos de los “vacíos teórico-metodológicos y conceptuales de la investigación social
colombiana”[21], partiendo de un enfoque interdisciplinario capaz de nutrir socio-
históricamente el diálogo establecido entre dos diciplinas que estudian al hombre en
tanto “ser productor y reproductor de creencias”: la antropología y la sociología.
Nuestro programa de investigación propone entonces como “punto de partida” las
herramientas teórico-metodológicas que se han elaborado en los últimos cinco años
desde la “antropología de los mundos contemporáneos” y la “sociología de las
religiones” en Francia, con el fin de abordar el problema del creer ante la coyuntura
específicamente constatada, de diversos procesos de recomposición social a escalas
globales y locales __cuya caracterización general bien puede sintetizarse observando
tales recomposiciones como “indicadores y modos de gestión de una triple redistribución
de la relación al tiempo, al espacio y a la autoridad; de una triple crisis que afecta la
identidad, la mediación y la centralidad; y de una triple descomposición: déficit de lo
político, explosión e inadecuación de las ofertas de sentido, fuerte disminución y
retracción de lo credible”[22].
Se trata efectivamente de una aproximación a la “ética del creer”[23], entendida como
un dispositivo, necesariamente dinámico y evolutivo, por medio del cual el “sentido
social” es buscado, recompuesto y afectado[24]. __Y tal dispositivo tendría como
característica particular que todos sus movimientos “presentan al mismo tiempo una
relación simultánea de anticipación y de retraso. De retraso porque el creer, como
empresa de construcción de sentido, tiende a frenar el movimiento, inscribiéndolo para
traducirlo, en categorías superadas. De anticipación, porque el creer, de igual forma en
tanto empresa de construcción de sentido, tiende a orientar el movimiento, para
inscribirlo, sea en categorías superadas o en nuevas nociones que él contribuye a
inventar”[25].
De tal suerte, siguiendo esta perspectiva, el ethos (que significa acto en griego y no
costumbre __del latín mores de moral) del creer, sería el conjunto de constantes y
variables ajustes efectuados con el fin de gestionar la simultaneidad contradictoria del
“orden social” caracterizado por una función de “anticipación y de retraso”; el creer
sería entonces el lugar privilegiado de una confrontación, el espacio de una coincidencia.
Dicho de otra manera, el creer sería la “matriz” que permitiría la descripción de una
“relación de equivalencia” entre lo individual y lo colectivo en las sociedades; la
posibilidad de realizar un pasage contínuo de reflexión, simetría y transitividad, o si se
prefiere, el “campo referencial particularmente estrujado”, en una situación
caracterizada por la aceleración en el movimiento de un lado, y por la urgente
necesidad de redefinir una nueva relación entre lo mismo, el otro, y lo otro[26]. __La
cuestión no es nada más ni nada menos que la emergencia de una nueva figura de la
legitimidad y, más allá de tal surgimiento, la eficacia credible de semejante figura[27].
 
IV
Las recomposiciones sociales del creer no constituyen una “situación exclusiva” de las
sociedades “tradicionales” ni de las culturas “populares”, sino que bien pueden ser
vistas como expresión histórica de la “efervesencia de una experiencia colonial”
extendida a diversos sectores del mundo desarrollado e industrial, en donde la vigencia
de esas “realidades simbólicas que circulan por todas partes” cobra singular importancia,
similar a los “cultos de imágenes” reconstruídos en otras épocas por los historiadores,
cuya ambivalencia y ambigüedad culturales podía estructurarse a partir de tres registros
del imaginario: en la representación (rápidamente una iconografía se substituía a otra o
se sobreponía en los lugares de sus cultos), en la creencia misma (de la cual era
necesario prescindir cuando se reconocía como tal en los otros), y en su relación
simbólica (que estructuraba el “reconocimiento social” que una creencia particular podía
o no sucitar en un contexto dado)[28]. Y semejeante ambivalencia y ambigüedad
reenviaba a un pasado más o menos lejano, similar a un tiempo inicial o “mito de
orígen” y, al mismo tiempo, trataba de preocuparse por el futuro construyendo un “mito
escatológico” sin lograr propiamente constituirlo. __Tal situación, ambivalente y ambigua
de “estar entre dos mitos”, entre los mitos “fundadores de cosmologías” y los mitos
“escatológicos”, correspondería ideal-típicamente al momento contemporáneo, que
delegaría en el futuro el “principio de la reconstrucción del sentido social”[29].
En realidad, las dinámicas de circulación de creencias contemporáneas muestran cómo
la situación del “entre dos mitos” se multiplica recordando un “pasado truncado” y
temiendo un “porvenir obscuro”, enfrentando la terrible amenaza de un “presente
perpetuo”. Además, pareciera como si la situación contemporánea, a pesar de las
precarias aperturas de la imaginación que ella ofrece, acrecentara la situación de estar
“entre dos mitos” __característica de toda experiencia colonial__, en el sentido de que
esa experiencia niega el acceso a una modernidad efectiva, definida según los criterios
de la autonomía del sujeto, del desencantamiento del lazo social y de la inscripción en
un progreso histórico del cual la democracia sería su condición fundamental. La mayor
dificultad es que esa “efervesencia de estar entre dos mitos”, parece anticipar una
“situación generalizada a la tierra entera”, conducente a una suerte de “guerra de los
sueños” tras un desplazamiento de la “guerra de las imágnes”, en donde la experiencia
de la imaginación y la memoria, tanto individual como colectiva, se confundiría, o
correría el riesgo de confundirse en un “todo ficcional”[30]. Ante ese panorama, una
“antropología-ética del creer en el mundo contemporáneo”, debe reflexionar
urgentemente sobre el sentido y el estatus de la ficción, deconsruir y reconstruir
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permanentemente sus propias creencias.
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